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Papel social e subjetivação  
no metodismo nascente 
Helmut Renders1 
Introdução 
Em 2008, celebraremos o centenário do primeiro Credo Social 
formulado na Igreja Metodista Episcopal. Ele expressa a convicção 
de que a igreja tem um papel social na sociedade e esse deve ser 
cumprido. Essa convicção é freqüentemente contestada e renovada 
na história da Igreja Metodista. Podemos identificar ênfases em res-
ponsabilidade da igreja para com o mundo e ênfases em concentra-
ção no individual e transcendental. A minha leitura dessas oscilações 
é positiva no sentido de que elas, eu suponho, reflitam necessidades 
vitais.2 No fundo desse debate encontramos perguntas assim: Como 
se relaciona o indivíduo com a sociedade e as suas instituições? Co-
mo se relacionam a visão utópica e a esperança religiosa com o rea-
lismo e a operacionalidade? A compreensão dessas dinâmicas é es-
sencial para a consciente e consistente construção da relação igreja–
sociedade. 
Jung Mo Sung contempla essas preocupações na sua reflexão 
sobre sujeito e sociedade.3 Gostaria de discutir e aplicá-la numa leitu-
ra do metodismo nascente, na busca de entender um pouco melhor 
                                               
1
  Secretário Executivo do Centro de Estudos Wesleyanos, professor de Teologia Sistemática 
no Curso Teológico Pastoral e no Curso Lato Sensu em Estudos Wesleyanos da Faculdade 
de Teologia da UMESP. 
2
  Isso não nos ausenta da necessidade de leituras críticas avaliando relações de poder etc.  
3
  Jung Mo SUNG. Sujeito e sociedades complexas: Para repensar os horizontes utópicos. 
Petrópolis-RJ: Vozes, 2002. 
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algumas das suas dinâmicas. Acredito que o diálogo com Sung aju-
dará a especificar o projeto da reforma contínua de uma Igreja Mis-
sionária a serviço do povo, inclusive na busca do exercício de um 
papel profético e construtivo na sociedade brasileira. 
Na primeira parte, dialogo com Sung e introduzo um terceiro 
elemento de subjetivação na base de Miroslav Volf. Na segunda 
parte interpreto, a partir desse referencial, momentos considerados 
chaves na vida e obra de John Wesley, o spiritus rector do metodis-
mo nascente. 
1. O indivíduo como ator social e sujeito 
1.1. A contribuição de Jung Mo Sung 
Parto do pressuposto, de Sung, de que a teoria sobre sujeito e 
sociedade é uma peça chave para a renovação da teologia na Améri-
ca Latina. Estamos diante da grande tarefa de relacionar a importân-
cia de horizontes utópicos com a condição humana de tal forma que 
não se acabe promovendo nem um cinismo desesperado – e pós-
moderno? – nem um entusiasmo irreal e sacrificial, mas uma prática 
solidária contínua, por ser realista e profética, ao mesmo tempo.4 
Considero importante a sua interpretação de uma própria experiência 
face-a-face como experiência gratificante ou da graça (divina).5 Con-
seqüentemente ele aprova a indignação, de Júlio de Santa Ana, de 
que a teologia deve “tratar de Deus”, não somente de eclesiologia.6 
Da mesma forma, importante é a sua insistência na distinção entre o 
microsocial e o macrosocial. 
                                               
4
  “A utopia sonhada e desejada de um mundo plenamente fraterno não é abandonada, mas 
esperada como dom de Deus na parusia. Assim, a esperança escatológica não fica desvincu-
lada da razão histórica´, nem as lutas sociais e políticas fechadas à esperança escatológica”. 
Idem, ibidem, p. 32. 
5
  Idem, ibidem, p. 22. 
6
  Assim a crítica de Júlio de Santa Ana à Teologia da Libertação. Ibidem, p. 34. 
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Pessoalmente interpretaria a manifestação de “Deus na histó-
ria”7 também como experiência da graça que desafia tanto o desespe-
ro e a insensibilidade solidária8 como o entusiasmo utópico e sacrifi-
cial. Ela possibilita encontros face-a-face entre indivíduos, liberta 
para a rejeição de papéis sociais impostos (especialmente da lógica 
sacrificial) e – aqui acresço um aspecto – encoraja o indivíduo a de-
senvolver o necessário autodomínio e abnegação para assumir este 
estilo de vida ou atitude diante do outro e da vida.9 
Na sua teoria, Sung distingue entre o indivíduo como ator so-
cial e sujeito. Basicamente, aqui, ele segue Franz Hinkelammert e 
dialoga com Enrique Dussel e Alain Touraine.10 Segundo Alaine 
Touraine, o indivíduo age em relação aos outros numa dupla forma. 
Primeiro, ele cumpre papéis sociais como ator social. Cada papel 
social depende de convenções culturais, religiosas institucionais etc. 
Eles podem representar felizes acordos de indivíduos livres ou impo-
sições causadoras até de uma completa perda de liberdade. Ele per-
deu o controle sobre a sua própria vida e não modificará mais o seu 
mundo: 
O indivíduo não é senão a unidade particular onde se misturam 
a vida e o pensamento, a experiência e a consciência. O sujeito 
é a passagem do Id ao Eu, o controle exigido sobre o vivido pa-
ra que tenha um sentido pessoal, para que o indivíduo se trans-
forme em ator. [...] o ator não é aquele que age em conformida-
de com o lugar que ocupa na organização social, mas aquele 
que modifica o meio ambiente material e, sobretudo, social no 
qual está colocado, modificando a divisão do trabalho, as for-
                                               
7
  Sung, Sujeito, 29.  
8
  Ibidem, 155ss. 
9
  Na prática esse terceiro elemento é indispensável para uma teoria do sujeito cristão, mesmo 
que corra o risco de ser instrumentalizado e assim abusado pela linguagem do “sacrificialis-
mo decorrente” da “ilusão transcendental”. Cada indivíduo precisa assumir o custo necessá-
rio de viver como sujeito e isso deve ser distinguido do discurso sobre o “‘custo necessário’ 
para se atingir o ‘paraíso’, a ‘redenção’ da história e da humanidade”. Idem, ibidem, p. 54. 
10
  Mesmo que Sung cite Touraine somente uma vez, a sua contribuição é fundamental. Ibidem, 
52. 
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mas de decisão, as relações de dominação ou as de orientações 
culturais.11 
Diante disso cada um pode resignar-se ou revoltar-se. Sung afirma: 
É esta identificação do ser humano com um determinado papel 
social dentro do sistema de mercado que nega o ser humano 
como sujeito. Razão pela qual o ser humano se afirma como su-
jeito gritando, se opondo a esta redução. [...] o ser humano para 
se afirmar como sujeito precisa se objetivar como ator social 
nas relações sociais institucionalizadas.12 
Sung alega, porém, que o indivíduo não pode viver somente 
como sujeito. A mera necessidade do indivíduo de defender seus 
interesses faz com que ele se organize, ou seja, se torne um ator soci-
al que assume um papel social dentro e por meio dessa organização. 
Além disso, Sung, com base em Enrique Dussel13, afirma que 
a experiência de ser sujeito se manifesta também na experiência “fa-
ce-a-face”. Já mencionamos que Sung descreve esse tipo de experi-
ência como experiência da “graça”. Isso nos leva a distinguir no en-
contro face-a-face as relações Deus-ser humano da dimensão inter-
humana. A experiência face-a-face não é dominada pelos papeis 
sociais estabelecidos entre os indivíduos envolvidos, mas aberta para 
as suas alteridades. Ideal-típico, trata-se de um encontro aberto, de 
um processo mútuo, no qual  
[...] o outro sempre precisa ser respeitado como outro, distinto, 
diferente. Na história, a proximidade acontece no face-a-face 
                                               
11 
 Alain TOURAINE. Crítica da modernidade. Tradução: Elia Ferreira Edel. Petrópolis: Vozes, 
2002. p. 220. (7ª edição). 
12
  SUNG, Sujeito, 81-82. 
13
  Idem, ibidem, 30. Enrique Dussel, por sua vez, se baseia em Emmanuel Lévinas: “No face a 
face, na relação de proximidade entre o Eu e o Outro, estabelece-se a abertura definitiva da 
intersubjetividade: o Outro situa-se num plano mais elevado que o Eu. Pela sua palavra o 
Outro é educador supremo do Mesmo e o ensina a desdobrar-se na limitação subjetiva. Deve 
o Mesmo julgar sua vida a partir da palavra do Outro com a consciência de que jamais se é 
justo o suficiente.” João Omar Martins GOMES. Face a face com o oprimido: Breve síntese 
sobre a influência do pensamento de Lévinas na justificação de uma ética da Libertação na 
América Latina. Na página da internet do Colégio São José, http://www.colegiosaojose. 
com.br/files/ downloads.asp, baixado no dia 10/12/2003. 
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com o outro; especificamente, na América Latina, a proximida-
de realiza-se no face-a-face com o povo oprimido, aquele que é 
exterior a todo o sistema e clama por justiça.14  
Em Dussel corresponde ao encontro face-a-face uma metafisica de 
alteridade, uma visão de igualdade dos diferentes:  
A metafísica da alteridade parte da experiência fundamental do 
ser humano: o face-a-face. No face-a-face estão frente-a-frente 
um eu e um tu igualmente pessoais. O ponto de partida não é 
mais a unidade do “Mesmo”, mas a distinção.15  
Na experiência face-a-face: 
A complexidade humana não poderia ser compreendida disso-
ciada dos elementos que a constituem: todo desenvolvimento 
verdadeiramente humano significa o desenvolvimento conjunto 
das autonomias individuais, das participações comunitárias e do 
sentimento de pertencer à espécie humana.16  
O sujeito, com as palavras de Stuart Hall é um sujeito socioló-
gico, ele nunca era autônomo nem auto-suficiente; mas é formado 
em relação com outras pessoas pela mediação de valores, sentidos e 
símbolos, que representam a cultura do mundo por ele habitado.17 
Em relação a isso, Sung levanta mais uma pergunta pertinente em 
relação à solidariedade humana:  
O grande desafio é que as nossas noções de solidariedade (e 
muito das sabedorias teológicas ou éticas) foram, em grande 
parte, forjadas em experiências de pequenas comunidades ou 
grupos sociais, para não dizer sociedades pré-modernas, e elas 
                                               
14
  Osvaldo Luís GOLFE. “O mesmo, o outro, o ethos latino-americano.” Na página da internet, 
http://www.rubedo.psc.br/artigos/etoslati.html, baixado no dia 1612/2003. 
15
  Ibidem. 
16 
 Edgar MORIN. Os sete saberes necessários à educação do futuro. 8a edição. Tradução: 
Catarina Eleonora F. da Silva e Jeanne Sawaya. Brasília-DF: UNESCO; São Paulo : Editora 
Cortez, 2003, p. 55. 
17
  Veja Stuart HALL. A identidade cultural na pós-modernidade. Tradução: Tomaz Tadeu da 
Silva e Guacira Lopes Louro. 7a edição; 1a reimpressão. Rio de Janeiro: DP&A editora, 
2003, p. 11. 
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não funcionam bem nas atuais sociedades amplas e comple-
xas.18  
O sujeito sociológico afirma-se e forma-se em ambientes fami-
liares e comunitários.19 A nossa consciência já não funciona muito 
bem, por exemplo, em relação à nação, e jamais em relação ao mun-
do.20 Tais âmbitos, porém, ameaçam o indivíduo pelo “poder absolu-
to dos mercados” e / ou a “ditadura das comunidades”21 que, por sua 
vez, pretendem, no mínimo às vezes, proteger o indivíduo desse e do 
outro poder. Sung contribui com mais uma distinção e comenta que 
já “[...] grandes instituições religiosas, econômicas ou políticas [...]” 
seguem uma dinâmica macrosocial que se mostra com “[...] necessi-
dade de leis e instituições reguladoras e por isso, repressoras”.22 Nes-
sa perspectiva, uma comunidade local pode seguir a legislação da 
igreja institucional, pode criar, além disso, estruturas opressoras in-
ternas – por exemplo, centrada num coronelismo seja leigo ou cléri-
go –, mas pode também promover um ambiente familiar e profético, 
tornando-se uma comunidade-sujeito, desafiando, quando for neces-
sário, a instituição à qual ela pertence.23 Relacionar mundo / institui-
ção e comunidade local com o macrosocial ou microsocial torna-se 
essencial para a atuação do indivíduo, inclusive do indivíduo religio-
so. 
1.2. A contribuição de Miroslav Volf 
Touraine menciona também o narcisismo do indivíduo como 
ameaça à sua subjetivação. Na modernidade o 
                                               
18
  SUNG, Sujeito, 113. 
19
  Veja a importância do conceito de “tribos urbanas” no auto-entendimento da cultura jovem. 
20
  A declaração de impostos é um bom exemplo disso. 
21 
 Alain TOURAINE. Podemos viver juntos? Iguais e diferentes. Tradução: Jaime A. Clasen e  
Ephraim F. Alves. Petrópolis – RS: Vozes, 2003. (2ª edição), p. 348. 
22
  SUNG, Sujeito, 65. Estas distinções precisariam ser relacionadas com o conceito de lideran-
ça em vigor nas igrejas. Por exemplo: o princípio de decisões consensuais pode ser aplicado 
da mesma forma por um conselho episcopal como numa igreja local? 
23
  A criação de mais e mais comunidades independentes (segundo o último senso brasileiro), e 
a tribalização da sociedade urbana priva seus integrantes dessa experiência de aprendizagem 
institucional. 
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[...] indivíduo, o sujeito e o ator podem afastar-se um do outro. 
[...] Por um lado, vivemos um individualismo narcisista; por 
outro, somos tomados pela nostalgia do ser ou do sujeito [...] e 
lhe damos expressões religiosas ou estéticas; por outro lado a-
inda [...] desempenhamos os nossos papéis [...] como se espera 
que façamos.24 
Na experiência religiosa esse “individualismo narcisista” ex-
pressa a profunda alienação do ser humano de si, do outro e de Deus. 
Ela é considerada uma marca antropológica do ser humano, não so-
mente uma possibilidade: o “indivíduo, o sujeito e o ator” não so-
mente podem (grifado pelo autor) se afastar um do outro”, eles per-
manecem nessa alienação. Parece-me que Touraine mesmo é tomado 
pela nostalgia ao reproduzir um dos mitos da modernidade, o da uni-
dade natural e ideal do indivíduo. Dessa forma, Touraine está no 
perigo de subestimar o poder do narcisismo humano, deste auto-
amor-mal-direcionado, por ser preso em si-mesmo – o que Martinho 
Lutero chamou de ser humano encurvado em si. Sung atende o pro-
blema nas suas reflexões sobre a “indiferença” e o “medo da nossa 
condição humana”.25 A indiferença não é constituída pela natureza 
humana, mas pela sua condição de ser “limitado”, ou seja, mortal.26 
O medo faz o ser humano criar os muros da indiferença e, segundo 
Sung, o “Espírito de Deus, que é o Amor” abre estes muros por meio 
de uma “experiência gratificante”.27 Gostaria de acrescentar aqui que 
este amor, além de levar “[...] as pessoas a terem uma sensibilidade 
solidária [...]”28 educa, da mesma forma, para uma autodisciplina e 
abnegação que desafia a alienação dos diversos.29 Sem uma conscien-
te autolimitação e abnegação não se cria a “sensibilidade solidária” 
nem se mantém o necessário realismo quanto à condição humana. 
                                               
24 
 TOURAINE. Crítica da modernidade, 221. 
25
  Sung, Sujeito, 156-171.  
26
  A “harmatologia” de Sung é então menos jurídico–ocidental, mas mais parecida com a 
perspectiva terapêutico-oriental.  
27
  Idem, ibidem, 170. 
28
  Idem, ibidem, 171. 
29
  Pergunto-me se “[...] a crítica ao otimismo antropológico das esquerdas, incluindo os/as 
cristãos/ãs comprometidos/as com os pobres” (Sung, Sujeito, 35), aqui lançada, não atinge o 
próprio Sung.  
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Esta autonegação é simbolizada, na tradição cristã, no desafio ou na 
exortação a tomar a sua própria cruz e na afirmação que a vida se 
ganha à medida em que se dá a si mesmo. Localiza-se aqui, na tradi-
ção cristã, uma experiência do sujeito, não por meio da libertação da 
opressão pelo outro, mas da libertação da opressão ao outro feita por 
mim. Não colocar sempre seus próprios desejos em primeiro lugar, 
não considerar os próprios medos os mais importantes, mas desafiá-
los torna o indivíduo em um sujeito tanto como em rejeição de papéis 
sociais indevidamente impostos. Miroslav Volf é um dos teólogos 
mais recentes que retoma este acento como central para a sensibili-
dade solidária.30 Ele cresceu numa igreja pentecostal na antiga Iugos-
lávia e desenvolve sua teologia a partir da experiência da guerra civil 
que devastou seu país nos anos 90. Ele parte, então, de uma experi-
ência histórica parecida com Dussel31 e Todorov32 e reflete, como 
eles, sobre a alteridade, os (des)encontros entre os diversos ou os 
encobrimentos / descobrimentos, numa situação de guerra. Para Volf 
“[...] a volta do Eu ao mundo dos Deuses e a queda do Si-mesmo no 
Id” (Touraine) não são necessariamente alienantes. Segundo Volf 
precisa-se partir de uma theologia crucis para retornar à esperança 
em situações desesperadas.33 Diferente de Touraine, cuja antropolo-
gia “moderna” desafia a antropologia “clássica” e sua ênfase unilate-
ral na “autonegação”, Volf retoma elementos desta clássica antropo-
logia para desafiar agora o conceito moderno. Enquanto a antropolo-
gia clássica interiorizou e individualizou o problema da alienação, a 
posição moderna exagera na exteriorização da mesma.34 Acredito que 
                                               
30 
 Miroslav VOLF. Exclusion and embrace: a theological exploration of identity, otherness 
and reconciliation. Nashville-TN: Abingdon Press, 1996. 
31 
 Enrique DUSSEL. O encobrimento do outro: A origem do mito da modernidade. Conferên-
cias de Frankfurt. Trad. Jaime A Clasen. Petrópolis: Vozes, 1993. 
32 
 Tzvetan TODOROV. A conquista da América: A questão do outro. Trad. Beatriz Perrone 
Moisés. 3a edição. São Paulo - SP: Livraria Martins Fontes Editora Ltda, 1991. 
33 
 Como Hinkelamnert, Volf sedimenta sua posição numa teologia paulina e em René GI-
RARD. Things hidden since the foundation of the world. Tradução: S. Bann e M. Meteer. 
Stanford: Stanford University Press, 1987; René GIRARD. The scapegoat. Tradução: Yvon-
ne Freccero. Baltimore: The John Hopkins University Press, 1996. 
34 
 A tendência da modernidade de entender qualquer expressão humana como natural, e justifi-
cá-la como reminiscência de estágios anteriores (animalistas) não superou o outro extremo 
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essa ênfase de Volf representa um complemento necessário à teoria 
de sujeito  
Isso trará alguma luz sobre a práxis e vida de John Wesley? 
2. Subjetivação no metodismo nascente 
2.1. O contexto iluminista 
Quando o movimento metodista surgiu, o conceito de sujeito 
passava por profundas transformações. Antes, a subjetivação era 
vinculada com a experiência de união com Deus, o que representa 
uma experiência face-a-face. Já no iluminismo a pessoa humana é 
um ser centrado em si, unificado, capaz de usar a sua razão, a sua 
consciência de entrar em ação.35 A criação entende-se como natureza, 
e essa como uma grande máquina. A idéia de máquina está relacio-
nada com a idéia de mecanismos, causalidades e a necessidade de 
manipulação. O próprio Deus como maquinista ou criador técnico 
permanece ainda por um certo momento (Deísmo), mas desaparece 
aos poucos. Deus – o sujeito par excelance – não está mais disponí-
vel para formar identidades, culturas, sistemas sociais, comportamen-
tos, enfim, o sujeito.36 Investigamos em seguida a utilidade dos três 
conceitos de subjetivação, anteriormente elaborada, e distinguirmos 
entre o âmbito micro-social e macro-social. 
                                                                                                    
de relacionar comportamentos ou sentimentos culturalmente considerados fora do padrão 
como contra a ordem divina ou contra a ordem da criação ou da natureza.  
35
  Veja HALL. Identidade, 10-11. 
36
  Um símbolo da transição é o uso da idéia de Adam Smith da “mão invisível” que rege a 
economia. Para uns é um sinal da providência divina com a conseqüente sacralização da or-
dem econômica. Para outros é a primeira noção da lei da auto-organização de sistemas com-
plexos. 
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2.2. Subjetivação no âmbito micro-social 
John Wesley, espiritus rector do movimento metodista na I-
greja Anglicana, incorpora o seu tempo e as suas tensões. 
2.2.1. Subjetivação como experiência face-a-face 
A procura de John Wesley por experiência religiosa segue ini-
cialmente ainda pelo clássico caminho da busca da experiência mís-
tica. Nessa, o indivíduo se torna sujeito face-a-face com o sujeito 
exemplar, Deus!37 Este caminho não se abriu para John Wesley, ape-
sar de muita exigência da sua parte. As incertezas e sua incapacidade 
de fazer o que ele considerava a vontade de Deus causavam nele uma 
crise contínua. Podemos dizer que ele passou pela crise do início da 
modernidade, pelo silêncio de Deus. Nas suas lutas e contínuos auto-
exames, John Wesley registra as suas falhas, mas exige de si – o que 
Touraine define como comportamento típico do sujeito moderno – 
“[...] a capacidade de resistir às pressões do hábito e do desejo para 
submeter-se somente ao governo da razão”.38 
2.2.2. O caminho: “face-a-face um ao outro” 
Nessa fase de procura e busca, Wesley interioriza um conselho 
de um “homem sério” (1729): o indivíduo precisa não somente de 
Deus, mas de outro ser humano para chegar a Deus.39 Segundo Ro-
bert Tuttle, esse incidente encerrou definitivamente a busca, de John 
                                               
37 
 O elemento do olhar face a face é muito importante no NT, mas também aparece já na bên-
ção aarônica. Número 6:22-26: “O SENHOR disse a Moisés: ‘Diga a Arão e aos seus filhos: 
Assim vocês abençoarão os israelitas: O SENHOR te abençoe e te guarde; o SENHOR faça 
resplandecer o seu rosto sobre ti e te conceda graça; o SENHOR volte para ti o seu rosto e te 
dê paz’”. Esta benção, infelizmente, não está em uso na maior parte das igrejas evangélicas 
brasileiras. 
38 
 Alain TOURAINE. Crítica da modernidade. Wesley enfatizava um uso instrumental da 
razão e tentou reconciliar as propostas dos racionalistas (platonistas de Cambridge) e dos 
empiristas (aristotelianos de Oxford). 
39 
 Thomas COKE e Henry MOORE. The life of the Rev. John Wesley, A. M., including an 
account of the great revival of religion in Europe and America. Philadelphia: Printed by Par-
ry Hall. 1793. (1a edição americana). London: printed by G. Paramore, 1792 p. E4 ou p. 55. 
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Wesley, por experiência mística.40 Certamente mudou um enfoque; 
porém, há também uma continuidade por meio da ênfase na experi-
ência face-a-face! A comunhão humana não substitui a procura de 
Deus, mas ajuda na sua continuação. Wesley relatou que no dia 24 de 
maio de 1738, ou seja, nove anos (!) mais tarde, ele chegou a uma 
noção profunda de ser acolhido por Deus. É um encontro face-a-face 
com Deus, marcado pela experiência da graça incondicional. Essa 
experiência ocorreu justamente em grupo, mediante uma leitura co-
munitária; no caso, a introdução de Lutero à epístola paulina aos 
Romanos na experiência do face-a-face, humano e divino se cruzam. 
Esta experiência estruturará em seguida as sociedades metodistas. 41 
A expressão de John Wesley, “Não há religião cristã, se não for soci-
al, não há santidade, se não for uma santidade social”, interpreta dois 
lados dessa comunhão: a sua contribuição para o amadurecimento 
pessoal e o seu desdobramento para uma atividade na sociedade, uma 
atividade social. 
2.2.3. O “face-a-face com os pobres” como estilo de vida e princípio 
organizador do movimento 
A experiência do face-a-face com os pobres se tornou uma das 
marcas do metodismo nascente. Wesley disse de si que ele conhecia 
os pobres mais do que qualquer outro inglês da sua época em seu 
país. Desse encontro contínuo com pessoas pobres, Wesley desen-
volveu uma sensibilidade solidária que se tornou um princípio orga-
nizador do movimento metodista. Para defender esses desprotegidos, 
Wesley promoveu em cada sociedade a criação de uma rede de apoio 
e procurava reformar as instituições que não contemplavam o pobre 
de forma devida. Numa lógica paralela, pregadores leigos e líderes 
                                               
40 
 Robert G. TUTTLE, Jr. Mysticism in the Wesleyan Tradition. Grand Rapids, Michigan: 
Francis Asbury Press of Zondervan Publishing House, 1989, p. 74. 
41
  Veja a análise teológica de Paulo Ayres MATTOS, “Wesley e os encontros de pequenos 
grupos”. In: Revista Caminhando. Ano VIII, nº 12, 2-2003, p. 144-160 e a análise histórica 
de Helmut RENDERS, “Pequenos grupos na tradição metodista: observações, análises, te-
ses”. In: Revista Caminhando, Ano VII, nº 10, 2-2003, p. 68-95.  
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de classes tinham que visitar os pobres semanalmente para crescer na 
sua santificação.42 
A organização social tinha, segundo Wesley, a vocação de 
servir a Deus e a obrigação de servir os pobres. Dessa forma, o mo-
narquista Wesley criou uma organização financeira e patrimonial 
para servir os pobres.43 Conseqüentemente, nem nas Regras de Ecô-
nomos não se esqueceu dos pobres. 
Se você não consegue redimir os pobres, então não cause amar-
gura aos pobres. Se não houver nada para oferecer, fale pala-
vras carinhosas. Cuide-se para não olhá-los com arrogância, 
nem fale palavras grosseiras. Eles devem ficar felizes quando 
vierem a você, mesmo que voltem com mãos vazias. Coloque-
se mesmo no lugar dos pobres, e trate-os como Deus os tratari-
a.44  
O sistema administrativo deveria representar a graça, a justiça, 
a misericórdia, a paz. A importância dessa ênfase numa “economia-
eclesiástico-social” mostra uma crítica de Wesley, no final da sua 
vida, quando ele relaciona diretamente a ineficácia do cristianismo 
com o seu enriquecimento. 
Já faz uns anos que um cavalheiro (um metodista) disse: “Eu 
vou deixar para as minhas crianças 40.000 libras”. Suponhamos 
que ele tivesse deixado 20.000 libras para elas e ofertado as ou-
tras 20.000 libras para Deus e os pobres, Deus teria dito para 
ele: “Você é um tolo?” [...] Por que o cristianismo fez tão pou-
co o bem mesmo entre nós, entre os Metodistas? [...] porque 
nós esquecemos [...] as palavras do nosso Senhor: “Se alguém 
                                               
42
  A visita, hoje predominantemente um meio de evangelização, era então, no tempo de Wes-
ley, um meio de formação – do visitante! 
43
  Seguem algumas afirmações de John Wesley: “Sou ecônomo de Deus para os pobres”. Carta 
para Carlos Wesley, 27/11/1766. Também: “Deixa ele retribuir tudo que ele consegue para 
Deus, no pobre.” Carta para Carlos Wesley 23/07/1773. “Seja um ecônomo, um ecônomo 
fiel e sábio, de Deus e dos pobres”. Sermão 28, Sermão das Montanhas, 8o discurso, § 28. 
Uma análise institucional contribui Friedhelm BURCKHARDT. Das Verwalteramt im Me-
thodismus. EmK Studien 3. Stuttgart: Medienwerk der EmK, 1999, p. 5-13. 
44
  Diário 04/06/1747, regra 11. 
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quer vir após mim, a si mesmo se negue, tome a sua cruz e siga-
me”.45 
Podemos chegar à conclusão de que a forma de administração 
não seguia conceitos de eficácia ou a maximação de receitas institu-
cionais, mas a promoção dos pobres. No fim da sua vida Wesley 
conclui: “A maioria das pessoas com riquezas na Inglaterra amam o 
dinheiro, até os metodistas, ou seja, os chamados Metodistas. Os 
pobres são os cristãos”46 (grifado pelo autor). Cada vez mais questio-
nou a disponibilidade de ricos para uma vida a favor do Reino de 
Deus. Na análise de Wesley, pessoas de posse mudariam as suas 
posições somente pela convivência com os pobres. “Temos a tendên-
cia de criticar, nos poderosos, uma falta de compaixão, mas o que 
realmente falta é que eles simplesmente percebam os pobres.”47 A 
saída é, novamente, a experiência face-a-face. 
2.3 Subjetivação como revolta contra papeis sociais impostos 
A ênfase em comunhão fez com que os metodistas se encon-
trassem, inicialmente, na sociedade localizada na rua Fetter Lane de 
Londres, juntos com um grupo de moravianos. O acento quietista 
desse grupo provocou a saída dos anglicanos, liderados pelos irmãos 
Charles e John Wesley em 1740. Segundo esses moravianos, a pes-
soa deve ficar simplesmente passiva à espera da revelação divina. 
John Wesley, porém, destacava a necessidade de procurar e viver a 
graça e vontade de Deus. Podemos entender o conflito com os mora-
vianos como um conflito sobre os papéis a serem assumidos e como 
uma revolta da sua imposição. Mais tarde, os anglicanos iriam alegar 
algo parecido, que Wesley quebraria a fraternidade anglicana. Wes-
ley iria retrucar que não se tratava de uma verdadeira fraternidade, 
por excluir os pobres. Entendia-se a participação comunitária ou 
                                               
45
  John WESLEY. “Sermon 116: Causes of the inefficacy of Christianity, 11, 12, 13”, in: The 
Works of John Wesley on compact disk. Volume VII . Franklin-TN: Providence House Pub-
lishers, 1995, p. 287 e p. 288. 
46
  Veja a carta de 30/09/1786 para Freeborn Garretson. 
47
  Carta para Dr. Wrangel no ano 1770. 
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fraternal, em ambos os casos, como cumprimento de um certo papel 
social, de certas regras, pré-estabelecidas, imutáveis e excludentes. 
Para Wesley, o papel do indivíduo é participar ativamente na busca 
de Deus, usando os meios de graça e construindo a fraternidade, 
deixando o mal e fazendo o bem. Isso também não dispensa papéis, 
literalmente, regras. Encontramos aqui a idéia do ser humano como 
ator religioso. Um outro exemplo de luta contra papéis sociais im-
postos era a de mulheres metodistas pelo seu reconhecimento como 
pregadoras. Ao redor de 1760, Sarah Crosby (1729-1804) e Mary 
Bosanquet-Fletcher (1739-1815) tinham conquistado este direito, 
aceito e defendido por Wesley com base na idéia de uma vocação 
extraordinária.48 
2.4 A subjetivação como abnegação 
John enfatizou o tema em “A Negação de si Mesmo”.49 Esse 
sermão (no 48) fez parte de uma coletânea de 52 sermões cujas ênfa-
ses ele considerava normativas. O sermão 48 introduz cinco sermões 
sobre temas éticos, inclusive o famoso sermão 50, “O uso do dinhei-
ro” com a máxima: “Ganhai o mais que puderdes – Economizai o 
mais que puderdes – Daí o mais que puderdes”.50 Ele considera a 
negação de si mesmo como indispensável para se tornar ou se manter 
cristão e distingue-a de sofrimento que poderia ser impedido (I.11), 
ou da busca da salvação pelas obras (I.1) ou da ênfase dos escritores 
místicos (III. 2) e defende-a contra a crítica iluminista da abnegação 
                                               
48
  Veja as cartas de John Wesley John WESLEY. “Letters: CCCXLVIII. — To Mrs. Crosby. 
CCCCXXXI — To Miss Bosanquet, afterwards Mrs. Fletcher”. In: The Works of John 
Wesley on compact disk. Volume XII . Franklin-TN: Providence House Publishers, 1995, p. 
343-357 e p. 401 –409. 
49
  John WESLEY. Sermões, volume II, São Bernardo do Campo: Imprensa Metodista, 1985, p. 
441-445. 
50
  Idem, ibidem, 472-493. William P. Harrison, responsável pelas notas introdutórias dessa 
edição sentia em 1954 (1a. edição) a necessidade de afirmar: sobre os cinco últimos sermões: 
“Deve-se observar que Wesley não tinha tendência para quaisquer teorias ‘socialistas’”. 
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como destrutiva (III.2).51 Wesley retorna: Não se trata de matar a 
própria carne, mas de buscar a vontade de Deus e segui-la (I.14). 
Como Wesley realizou isso na prática? Já mencionamos a im-
portância das Regras Gerais, “Não praticar o mal; zelosamente, pra-
ticar o bem; atender às ordenanças de Deus”. O acordo com essas 
regras era a única condição para permanecer nas sociedades e classes 
metodistas.52 A violação dessas regras internas levou para a não-
renovação da membresia que sempre era considerada probatória. As 
regras representam um forte estímulo para a abnegação. A tentação 
de captar seu Espírito em regras mais específicas com expectativas 
de comportamentos definidos, enfim, papéis sociais, carregou em si o 
perigo de um formalismo e moralismo morto. Porém, existe uma fina 
divisória entre autodisciplina que gera e mantém a vida e um forma-
lismo que a impede. A tentativa de superar essa tensão significaria 
negar o indivíduo como ator social e sujeito. Diferentemente, ela 
precisa ser assumida como tarefa contínua. Parece-me que as Regras 
Gerais guardam uma noção do perigo do formalismo quando elas 
enfatizam – por meio da palavra “zelosamente” — a prática do bem, 
ou seja, uma atitude que cria relacionamentos e desafia a desordem 
caracterizada por falta de uma fé que age por meio do amor. O for-
malismo e o moralismo articulam-se, normalmente, mais por proibi-
ções. O tema da abnegação transparece também na sua insistência de 
que um movimento verdadeiramente cristão sofreria perseguições. 
Wesley via reformas, na grande maioria, como resultados de lutas. 
Assim, ele alertou Wilberforce de que todo mundo se tornaria contra 
ele; porém, sendo uma causa justa, Deus providenciaria a necessária 
força e inspiração. Finalmente, aparece o motivo da necessidade de 
lutar na sua convicção de que cada um, no seu caminho de salvação 
individual, passaria por uma “luta de arrependimento”.  
                                               
51
 “[...] os homens que tomam a natureza, e não a graça, por seu guia, aborrecem o próprio som 
desse enunciado”. Idem, Ibidem, 445. (I.1). 
52
  Não uma confissão da fé, nem um testemunho de uma conversão, mas a declaração de seguir 
essas regras e esperar Deus operar não hora que ele quisesse, isso era o pré-requisito de uma 
afiliação.  
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3. O âmbito macro-social e a comunidade  
sujeito metodista: reformar a igreja e a nação 
Segundo Sung as instituições religiosas pertencem ao âmbito 
macro-social. O lema metodista, Reformar a nação, especialmente a 
igreja, e espalhar a santidade bíblica sobre a terra, representa então, 
com esses três elementos, um passo além do ambiente micro-social. 
3.1 O “povo metodista” como comunidade-sujeito 
Anota-se, primeiro, que a visão comunitária de Wesley se re-
flete na designação do movimento. Os conceitos “metodista” – des-
tacado pelo tratado “Marcas de um Metodista”53 – e “povo metodis-
ta” representam a formulação de uma identidade própria e social. Ela 
surge quatro54 ou sete anos55 depois do início da chamada “ênfase 
protestante” de Wesley (1738). Ela distingue-se tanto do conceito 
povo inglês como do conceito membresia anglicana, porém sem 
perder necessariamente os vínculos com os dois: Wesley defendia a 
permanência do povo metodista na Igreja Anglicana, lutava pelo seu 
reconhecimento pela monarquia inglesa. A designação não enfatiza 
uma doutrina e não descreve uma instituição (metodismo), mas fala 
de um povo ou de um movimento dentro do mundo britânico. Tam-
bém não falta um certo humor, porque transforma um rótulo irônico 
em identidade. Humor sempre é expressão de um sujeito livre. 
                                               
53
  “John WESLEY “The Character of a Methodist.” In: The Works of John Wesley on compact 
disk. Volume VIII. Franklin-TN: Providence House Publishers, 1995, p. 339-348. 
54
  John WESLEY. The Works of John Wesley on compact disk. Volume XII . Franklin-TN: 
Providence House Publishers, 1995, p. 381. Diário no dia 22/06/1742. 
55
  Diário no dia 29/05/1745. Idem, ibidem, p. 497.  
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3.2 Reformas ou status quo? 
A procurada permanência na instituição eclesiástica e no país56 
não resultou em simples aceitação do seu status. Quanto à nação, 
podem ser estudados aqui os tratados de Wesley sobre a escravidão57 
(1776) e as suas argumentações contra a guerra58, ou sobre o preço 
alto do trigo59 (1773). Quanto à Igreja Anglicana temos, entre outros, 
os conflitos sobre os limites paroquiais e sobre a ordenação de pre-
gadores. Em todos estes textos, critica papéis sociais legitimados e 
eternizados na ordem eclesial e social, sem, porém, questionar a ins-
tituição da monarquia ou da igreja como tal. Em seguida, eu gostaria 
de acrescentar a estas investigações já conhecidas um estudo sobre a 
forma como Wesley leu dois conceitos que tinham se tornados de-
fensores do status quo – tanto na igreja como na sociedade: “equilí-
brio” e “via media”. 
3.3 Desenvolvimento, entendimento e uso dos conceitos via media e 
equilíbrio 
O conceito equilíbrio tinha sido introduzido na Inglaterra no 
século XVII para a análise política e econômica da relação entre 
“poder, propriedade e comércio”. Mais antigo era ainda o conceito 
teológico via media, criado por Richard Hooker, e implantado pelo 
Acordo de Elizabete no ano 1559. Esta via media, porém, foi logo 
ameaçada. O país passou por várias tentativas de reis e rainhas de 
implantar o cuius regio, eius religio (mesmo governo, mesma religi-
ão). Isso culminou na traumática experiência da guerra civil (Oliver 
Cromwell, 1648). Essas reviravoltas católico-protestantes desempre-
                                               
56
  Muitos dissidentes da fé anglicana foram, nessa época, para as colônias na América do 
Norte. 
57
  John WESLEY. “Thoughts Upon Slavery”. In: The Works of John Wesley on compact disk. 
Volume XI . Franklin-TN: Providence House Publishers, 1995, p. 59-69. 
58
  Helmut RENDERS. “‘Quando a guerra começa Deus é esquecido’, John Wesley sobre a 
guerra”, in: Mosaico Apoio Pastoral. São Bernardo do Campo: Faculdade de Teologia da 
Igreja Metodista, Ano 11 – no 28, janeiro/março de 2003, p. 18-19. 
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garam muitos pastores, inclusive os avós e bisavós de John Wesley, 
mas também outros. John Locke, o grande filósofo, teve até que dei-
xar o país. A sua Carta sobre a Tolerância (1689) popularizou um 
novo pensamento. Parece-me que tanto a filiação dos pais de John 
Wesley à Igreja Anglicana como a permanência de John Wesley na 
Igreja Anglicana reflete a mesma vontade de soluções mais consen-
suais, ou seja, equilibradas. Como maior ameaça desse equilíbrio de 
poderes considerava-se o fanatismo60 e o catolicismo. O catolicismo 
era suspeito pelas suas ligações com Roma, a Espanha e a França. 
Internamente temia-se o entusiasmo por causa da experiência da 
guerra civil de Cromwell. Optar por um deles não era considerado, 
então, uma mera questão de “preferência religiosa pessoal”, mas de 
“segurança nacional”. E contrariar isso colocava a vida em perigo. O 
ideal do equilíbrio significava certamente um progresso, porém, seus 
benefícios se limitaram às classes estabelecidas (a aristocracia rural e 
urbana e os negociantes, enriquecidos com as colônias). Assim, a 
ênfase em “equilíbrio” na sociedade favorecia o status quo e ignora-
va as vítimas das transformações dessa sociedade.61 
3.4 A re-leitura do conceito equilíbrio por Wesley 
Wesley utiliza o conceito equilíbrio nos sentidos: médico, an-
tropológico, sociológico, filosófico e teológico.  
Quanto ao sentido médico, ele interpreta, na tradição de Hipó-
crates, disorder como desequilíbrio. Interessante para nós é que ele 
relaciona a saúde dos indígenas norte-americanos com os seus co-
nhecimentos de plantas medicinais.62  
                                                                                                    
59
  John WESLEY. “Thoughts on the Present Scarcity of Provisions”. In: The Works of John 
Wesley on compact disk. Volume XI . Franklin-TN: Providence House Publishers, 1995, p. 
53-59. 
60
  Literalmente, o “entusiasmo”. 
61 
 Mesmo que me limite aqui numa perspectiva de grupo social quero destacar que entre essas 
vítimas as mulheres e crianças representaram o grupo mais explorado. 
62 
 Veja a introdução de Primitive Physics, p. III-VI: “ [...] quando o ser humano se revoltou [...] 
milhares de desequilíbrios (disorders) surgiram permanentemente, até sem ajuda nenhuma 
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Nas suas obras63 encontramos o conceito equilíbrio (balance), 
em sentido antropológico, somente uma vez antes de 1790. No Ser-
mão 22, I. 3 disse que a humildade não destrói, mas equilibra as 
afeições, não acaba com o zelo por Deus, mas equilibra raiva e me-
do.  
Entretanto, mais do que 50 vezes, encontramos a tradução de 
balance por balança (oito vezes balança do santuário) e balanço 
(três vezes balanço da razão). Corresponde a esta perspectiva socio-
lógica a sua observação de que os falsos profetas pregam a via média 
(Sermão 32 II.5). Mesmo que o ideal da busca do equilíbrio não de-
saparecesse plenamente em Wesley, considerava-se o mundo como 
desequilibrado, visível para cada um que fizesse um balanço crítico 
das coisas. A crítica ao uso comum do conceito equilíbrio na sua 
época predomina e a avaliação exigida por Wesley foi muitas vezes 
rejeitada. Em vez disso, acusava-se o metodismo como “papista” ou 
“entusiasta”. Essas acusações serviram, no início do avivamento, 
como justificação para perseguições de pregadores e famílias meto-
distas. Podemos entender esses mártires como vítimas de discursos 
ideológicos em nome da “segurança nacional”: a manutenção do 
status quo exige a rejeição de “excêntricos” que não cumprem mais o 
papel social exigido pela sociedade.64 Somente em 1790 Wesley 
refere-se novamente a balance no sentido de “equilíbrio”. Ele louva 
o rei sueco em seu Tratado sobre o equilíbrio do poder na Europa.  
Quanto à filosofia, Wesley utiliza o conceito de via media 
(middle way) para descrever a sua tentativa de superar, em sua época, 
                                                                                                    
de violência externa. [...] ‘É provável, que os conhecimentos da cura (physics), como tam-
bém da religião fossem divulgados nos primeiros tempos na sua maioria por tradição: cada 
pai passou para seu filho o que ele tinha recebido a respeito da cura [...] de qualquer desequi-
líbrio’. [...] Com certeza se preservou até hoje esta arte de cura entre os americanos (= indí-
genas?!) Encontramos raramente doenças no seu meio. [...] Essa é provavelmente a razão 
pelo qual os anciãos, não somente da Grécia ou da Roma, mas também das nações bárbaras, 
falaram da origem divina da medicina.”  
63 
 Refiro-me aqui somente à coletânea de obras editada por ele. Não investiguei as Notas do 
AT e do NT. 
64
  JENNINGS, Theodore Jr. Good news to the poor. John Wesley´s evangelical economics. 
Nashville-TN: Abingdon Press, 1990. p. 206. 
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a oposição entre os adeptos de Platão e Aristóteles.65 “Não existe, 
então, nenhum medium entre os extremos, subestimar e sobreestimar 
a razão? Com certeza [...] há um caminho no meio. O grande mestre 
da razão, senhor Locke, tem feito algo dessa natureza.” (Sermão 70, 
intr. 5). Depois, Wesley explica “de que a razão é capaz” e “de que a 
razão não é capaz”. 
Corresponde a isso a reconstituição do uso teológico de via 
média, a partir de 1760. Foi a época em que se enfatizou entre os 
metodistas a possibilidade de uma plena e imediata santificação. O 
elemento entusiasta havia ganho força no movimento. Em dois ser-
mões da época (70 II.10 e 83 I.3) e em cartas a partir de 1760, Wes-
ley aconselha agora: “Siga a via média”. No Diário (17/12/1764) 
comenta: “Como é difícil manter a via media, não crer demais, não 
crer de menos”.66 Nesta época ele procurava um caminho médium na 
questão do uso da razão humana. Wesley acolhe o conceito teológico 
via media num momento em que o próprio movimento metodista 
considerava-se suficientemente forte para desafiar a religião anglica-
na na forma como estava estabelecida.  
3.5 O conceito da reforma, o papel social e a subjetivação 
Se o discurso ideológico está em perigo ao promover frações 
institucionais, o discurso a favor do equilíbrio, não raramente, acaba 
privilegiando a manutenção institucional ou a restauração. O meto-
                                               
65
  Ainda em 1743 Wesley mostra uma certa afinidade com os neo-platonistas de Cambridge. 
Veja John WESLEY. “Un llamado ferviente a personas razonables y religiosas”. In: Obras 
de Juan Wesley. volume VI. Defensa del Metodismo. Editor Geral: Justo L González. 
Traductor: Mortimer Arias. Franklin, TN: Providence House Publishers, 1996, p. 24. 
66 
 Paulo Suess interpreta em SUESS, Paulo. “Etíope resgatado. Para a história e ideologia da 
escravidão e libertação dos escravos do Brasil”, in: Raul FORNET-BETANCOURT (org.) A 
teologia na história social e cultural da América Latina. Livro 2. São Leopoldo – RS: Editora 
UNISINOS, 1996. p. 204 e 211, “via média” como meramente em função de classes domi-
nantes. O texto não deixa plenamente claro se ele encontra o conceito nos textos investigados 
do século XVIII ou somente o aplica. 
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dismo caiu nisso freqüentemente.67 Wesley preferiu um terceiro con-
ceito, o de reforma. Na busca do seu potencial, podemos entender 
uma reforma como um papel construtivo em relação a uma institui-
ção, à sociedade, à religião, mas também referente a uma doutrina, 
classe ou à questão de gênero. Quando uma reforma negligencia os 
conflitos, ela torna-se restauradora e contribui para o status quo. 
Quando privilegia um grupo específico, promove revoltas ou frações. 
Por isso, o conceito torna-se suspeito, pelos dois lados. A ênfase em 
reforma não se contradiz com a localização do metodismo na perife-
ria da sociedade. Periferia não é necessariamente sinônimo de revo-
lução. Por um certo momento, criou-se um terceiro caminho ao lado 
do protesto revolucionário ou a mera ausência de protesto.68 O con-
ceito de reforma pode desafiar tanto o status quo – ou a restauração – 
bem como os excessos violentos ou revolucionários. Para isso, po-
rém, a igreja deve se autodefinir como uma igreja sempre se refor-
mando que se constitui e se reconstitui a partir da periferia.69 Como 
ela faz parte do mundo macro-social, ela precisa de reformadores e 
de comunidades-sujeito para ser reformada e promover reformas ao 
seu redor. Somente assim ela não promoverá alienação e resignação 
– tanto dentro de si como além de si – mas uma renovação verdadei-
ra de pessoas, de igrejas, de nações e do mundo. Para isso ela tem 
que ouvir a voz do Espírito e se entender como “em construção”.70 
                                               
67
  Clory Trindade de OLIVEIRA. “Aspectos políticos e ideológicos do metodismo histórico.” 
In: Bonino (et al.) Luta pela vida e a evangelização: a tradição metodista na teologia latino-
americano. São Paulo: Ed. Paulinas, 1985, p. 34-38. 
68
  Peter BURKE. História e teoria social. São Paulo: Editora UNESP, 2000, 118-119. 
69
  Joerg RIEGER. “What do margins and center have to do with each other? The Future of 
Methodist Traditions and Theology”. Palestra na Faculdade de Teologia da Igreja Metodista. 
São Bernardo do Campo: junho 2003. 
70
  Por causa disso acho perigoso de descrever a doutrina metodista como “centro extremo”, no 
sentido equilíbrio perfeito. Scott J. JONES United Methodist Doctrine: The Extreme Center. 
Nashville-TN: Abingdon Press, 2002. 
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Considerações finais 
Quanto a Wesley e o metodismo nascente 
A perspectiva tomada nos leva a interpretar Wesley de forma 
diferente. De repente, a passagem da busca mística para a ênfase 
protestante não representa mera mudança radical, mas revela, na 
procura do face-a-face, uma continuidade. A sua decisão de manter o 
movimento na instituição parece menos inconseqüente e mais sábia 
no sentido realista. Este realismo não se torna restaurador enquanto 
Wesley avalia conceitos básicos dessa instituição e seu potencial 
libertador ou opressor. Não defende a manutenção institucional em 
si, mas aceita a necessidade de institucionalizar o projeto quando se 
quer viver o evangelho de forma cada dia mais qualificada. 
A distinção entre ator social e sujeito ajuda-nos a entender al-
gumas das tendências “opostas” na atuação de Wesley: ficar na insti-
tuição, mas buscar reformá-la; dirigir-se ao indivíduo, mas agregá-lo 
em grupos altamente disciplinados e organizados; manter uma práti-
ca sacramental e chamar o indivíduo a tomar as suas decisões; de-
fender os direitos dos pobres e a instituição da monarquia. 
A distinção entre microsocial e macrosocial ainda não existia 
na época de Wesley. Ela nos leva a enxergar o lado institucional da 
igreja cuja lógica institucional não passa exatamente pelos parâme-
tros de uma fraternidade mútua. Mas, quando essa lógica a leva a 
reprimir experiências de subjetivação para manter diante de si a ilu-
são de ser “perfeita” ela precisa ser contestada e desafiada. O indiví-
duo, porém, precisa saber que isso, na maioria das vezes custará caro 
por que os processos de reforma são lentos. 
Quanto à subjetivação 
As três expressões de subjetivação aqui tratadas revelaram-se 
na vida de John Wesley como experiências da graça divina. A comu-
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nhão é um meio de graça, e a crítica profética, bem como a abnega-
ção, encontram na experiência da graça os seus fundamentos e moti-
vação. 
A reflexão sobre sujeito e sociedade deve partir de um concei-
to realista do ser humano. Este realismo tem dois lados, um quanto à 
natureza humana e outro quanto à presença divina. Não existe ne-
nhum ser humano pronto em si para cumprir plenamente seu papel 
de ator social e para ser sujeito pleno; porém, a graça divina, como 
graça sempre preveniente, faz com que cada um possa ser ator social 
e sujeito. 
A abnegação continua sendo uma experiência importante de 
subjetivação no sentido de uma contestação de qualquer impedimen-
to da vida causado pelo próprio indivíduo. Não basta exteriorizar a 
opressão ou projetá-la meramente no outro ou numa instituição; cada 
indivíduo precisa analisar o seu próprio envolvimento nela. 
Parece-me que o indivíduo, para ser ator social e sujeito, pre-
cisa da experiência face-a-face como acolhida da alteridade do outro 
continuamente. Sem esta experiência, perde-se a capacidade de per-
ceber o potencial lado opressor de qualquer papel social e a motiva-
ção de superá-lo ou, no mínimo, desafiá-lo. 
